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SUMMARY
MALE AND FEMALE IN THE TRANSMISSION OF THE HEREDITARY TRAITS: 
FROM ATHENS TO SPARTA
The selection of individuals through eugenic criteria was a widespread habit 
in the ancient Greek society, especially at Sparta where εὐγενέτης is a very 
meaningful word: it expresses both the social high rank of Spartiates and 
the physical perfection the community requires. Not surprisingly the same 
term referred to animals means “well breeding”. However, though in Athens 
the patrilineal transfer of hereditary characters has a higher juridical value, 
according to the oldest embryological beliefs, at Sparta woman’s role in the 
eugenic determination of the race turns out to be more active and not limited 
to that of mere container. Thereafter, came the necessity of physical training 
and of a diet during pregnancy to offer the community a healthy birth. As 
the male trains himself for war and his glory consists in returning victorious 
or dying for his fatherland, similarly also the Spartan woman prepares to 
her utmost challenge, that is: her delivery, which may even lead to death.
Il termine eugenetica, proposto da Francis Galton nel 18831, ha un 
retroterra storico, culturale e scientifico molto più antico di quanto 
si potrebbe immaginare. Le strategie demografiche che Platone de-
linea nella Repubblica e nelle Leggi e che non si limitano alla pars 
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destruens dell’allontanamento dei deformi2, ma offrono indicazioni 
precise e costruttive sull’accoppiamento, sull’età e sui numeri di un 
corpo civico di razza, trovano in Sparta un riferimento storico con-
creto e un modello che non manca di suscitare ammirazione tra i 
conservatori ateniesi e irrisione nelle parodie della commedia aristo-
fanea. L’immobilismo politico, sociale e culturale di Sparta, forma-
lizzato dalla costituzione licurgica alle origini della città3, è apparso 
a molti come il naturale antidoto alla degenerazione demagogica 
della democrazia periclea4: non a caso La costituzione degli Spartani 
di Senofonte elogia Licurgo per aver preservato l’identità  di Sparta 
non imitando le altre città, ma adottando costumi addirittura contrari 
alla maggior parte di esse5.
In effetti, se l’evoluzione politica di Atene muove nel senso della 
destrutturazione del γένος, Sparta continua a tutelare la purezza del 
suo corpo civico attraverso una serie di consuetudini igienico-sanita-
rie, legate al concepimento, che Licurgo trasforma in vere e proprie 
leggi. Essere εὐγενέτις6 a Sparta è qualcosa di più che appartenere al 
rango di spartiate: significa vantare un corpo perfetto. E se è vero che 
questa perfezione fisica può essere programmata e garantita, anche 
dopo il parto, da una feroce selezione7, ancora una volta l’approccio 
storico-medico consente di cogliere lo stretto legame che nel mondo 
greco si determina tra l’individuo nella sua dimensione biologica e 
la costruzione delle coordinate politico-sociali. 
L’oligarca Crizia, zio di Platone, in un frammento della sua 
Costituzione degli Spartani8 fa risalire alla sanità degli attori del 
concepimento l’eccellenza di Sparta. Dieta e attività fisica sono gli 
aspetti fondanti di una τεκνοποιία di successo. E lo sono tanto per 
l’uomo quanto per la donna nella stessa misura9: fin da queste scarne 
testimonianze emerge, infatti, come nel κόσμος spartano alla donna 
fosse riservato un ruolo meno passivo nella procreazione di quanto 
accadesse ad Atene, dove la consuetudine patrilineare aveva solide 
fondamenta embriologiche e condizionava in senso quasi determini-
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stico la sfera del diritto. Ad Atene sono cittadini solo i maschi adulti 
atti alle armi secondo il principio del ius sanguinis10. Fino al decreto 
di Pericle del 451-450 a. C. la cittadinanza è la naturale conseguen-
za dell’avere un padre πολίτης; in seguito sarà necessario che padre 
e madre siano almeno ἀστοί. Essere cittadino ateniese significava 
ἄρχειν, δικάζειν, ἐκκλεσιάζειν vale a dire esercitare quel potere 
alienato in via definitiva da Efialte e Pericle alle istituzioni aristocra-
tiche e distribuito sul δῆμος11. Di tutto questo potere resta invariato il 
criterio di attribuzione, cioè la συγγένεια, ma si tratta di una consan-
guineità legata alla convinzione già dei presocratici in generale che 
l’unico seme veramente generativo e capace di trasmettere il patrimo-
nio ereditario fosse quello dell’uomo. La donna è solo un contenitore, 
un terreno da arare12, e la sua gestazione non è un valore tanto quanto 
l’inseminazione dell’uomo, ma un dovere reso alla comunità e a se 
stessa nella strumentale convinzione che la gravidanza stabilizzi un 
utero vagante, regoli l’equilibrio degli umori, agevoli il flusso del 
sangue. La sessualità irrequieta e potenzialmente eversiva della don-
na13 deve essere incanalata nel dovere della maternità, che ad Atene 
è una maternità passiva. La rappresentazione dell’Orestea di Eschilo 
ad Atene nel 458, e in particolare delle Eumenidi risulta particolar-
mente eloquente in questo senso. L’assoluzione di Oreste da parte di 
un Areopago depauperato di ogni potere tranne che del giudizio sui 
delitti di sangue, è citata spesso a esempio di come la patrilinearità 
trionfi sulla matrilinearità: del resto Eschilo, in quanto poeta legato 
a Pericle e alla sua cerchia di intellettuali, deve preoccuparsi sia di 
sfruttare al massimo la forza paideutica dello spettacolo teatrale, sia 
di rispettare l’orizzonte socio-culturale d’attesa del cittadino medio 
ateniese. Una donna adultera poteva essere uccisa dal marito senza 
che questi fosse processato per omicidio. E Clitemnestra era adultera. 
Se poi il suo ruolo di genitrice è scientificamente ridotto a conteni-
tore e Oreste deve la vita esclusivamente al seme di Agamennone14 
è chiaro che il suo matricidio, come vendetta dell’uxoricidio, non è 
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solo giustificabile, ma legittimo e atteso. A sigillare con il crisma del 
suo voto l’assoluzione di Oreste è Atena, nata per partenogenesi dalla 
gravidanza ectopica di Zeus, dea vergine, senza madre, protettrice 
di una città che non riconosce alle donne un ruolo attivo nel con-
cepimento. Se è vero, dunque, che il mito assolve a una funzione 
modellizzante non solo delle consuetudini sociali, ma persino delle 
concezioni scientifiche e mediche15, qui assistiamo a una consapevole 
strumentalizzazione di questa funzione: il ruolo arbitrale dell’Areo-
pago, l’esaltazione della patrilinearità, la giustizia contro un’adultera 
che ha osato alzare l’ascia contro il marito sono il giusto e rassicu-
rante contraltare tradizionalista alle grandi rivoluzioni politiche mes-
se in atto da Pericle. La consanguineità del γένος, che fa capo alla 
donna in quanto nodo dei legami parentali all’interno del clan, cede il 
passo alla consanguineità padre-figlio: Apollo πατρώιος sancisce la 
superiorità del matrimonio e del maschio. In questo senso Thomson 
legge nella trilogia dell’Orestea il passaggio dalla società tribale alla 
costituzione di uno stato democratico. Tuttavia, più che pensare a una 
concezione pitagorica16 del padre, si può individuare, nella sottovalu-
tazione del contributo femminile al concepimento, l’influenza di un 
altro intellettuale dell’entourage di Pericle, vale a dire Anassagora17. 
Anassagora fu maestro e amico di Pericle e, a detta di Plutarco18, 
sembra aver esercitato una grande influenza sullo statista19. Egli non 
manca di sconfessare pubblicamente la superstitio dell’indovino 
Lampone ricorrendo all’osservazione empirica e alla scienza della 
natura per spiegare l’apparente prodigio di una testa di montone con 
un corno solo20. L’autorevolezza scientifica di Anassagora, dunque, 
deve aver giocato un ruolo nelle enunciazioni spiccatamente patri-
lineari delle Eumenidi di Eschilo21, rafforzando lo schema di civil-
tà del contesto ateniese a cui la performance teatrale si rivolgeva. 
Infatti le parole di Apollo, espresse per altro con ieratica assertività22, 
trovano una forte risonanza nelle considerazioni embriogenetiche 
che Aristotele attribuisce proprio ad Anassagora:
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Aesch. Eum. 658-661 Aristot. De gen. anim. Δ 763 b 20 I 30
οὐκ ἔστι μήτηρ ἡ κεκλημένη τέκνου
τοκεύς, τροφός δὲ κύματος νεοσπόρου23ˑ
τίκτει δ᾿ὁ θρωώισκων, ἡ δ᾿ἅπερ ξένωι 
ξένη
ἔσωσεν ἔρνος, οἷσι μὴ βλάψηι θεός.
φασὶ γάρ οἱ μὲν ἐν τοῖς σπέρμασιν 
εἶναι ταύτην τὴν ἐναντίωσιν εὐθύς, 
οἷον ᾿Α. καὶ ἕτεροι τῶν φυσιολόγονˑ 
γίγνεσθαί τε γὰρ ἐκ τοῦ ἄρρενος τὸ 
σπέρμα, τὸ δὲ θῆλυ παρέχειν τὸν 
τόπον, καὶ εἶναι τὸ μὲν ἄρρεν ἐκ τῶν 
δεξιῶν, τὸ δὲ θῆλυ ἐκ τῶν ἀριστερῶν, 
καὶ τῆς ὐστέρας τὰ μὲν ἄρρενα ἐν 
τοῖς δεξοῖς εἶναι, τὰ δὲ θήλεα ἐν τοῖς 
ἀριστεροῖς.
Trovandoci di fronte al tribunale dell’Areopago l’enunciato solenne 
è subito suffragato da una prova24, vale a dire il concepimento di 
Atena che per nascere non ha avuto bisogno neppure di un conte-
nitore femminile25. La nascita della dea dalla testa di Zeus26, dato 
cultuale condiviso da tutto il pubblico delle Eumenidi, modellizza, 
con l’autorevolezza del mito, le riflessioni scientifiche anassagoree 
sull’embriogenesi e sulla sottovalutazione del ruolo della donna nel 
concepimento, e legittima la posizione giuridico-sociale ateniese ri-
spetto al femminile. Del resto la vastità polisemica del testo eschileo, 
già esplorata dal punto di vista antropologico da Bachofen nel suo 
Mutterrecht27, come passaggio da un fondo culturale demetriaco alla 
predominanza della linea maschile della religione olimpica, e poi 
da Thomson28, come evoluzione dalla logica del clan aristocratico 
arcaico alla giustizia della πόλις democratica, ben si presta a que-
sto ulteriore livello di lettura, vale a dire quello medico-scientifico29, 
tanto caro a Pericle, che il poeta riesce magistralmente ad assorbire 
nella funzione tradizionale e paideutica del mito.
Ma la produttività scientifica della poesia eschilea può essere anco-
ra più ampia. Mentre Elettra versa libagioni sulla tomba del padre 
Agamennone, si accorge della presenza di una ciocca di capelli e 
di alcune impronte: confronta la ciocca con i suoi capelli, misura le 
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impronte con la pianta dei suoi piedi e riconosce in essi i capelli e 
le orme del fratello Oreste30. Ebbene qui Elettra sembra applicare il 
principio conoscitivo dei similia similibus31 che trova la sua legittima-
zione scientifica nelle parole attribuite dall’Anonimo Londinense32 
a Filolao proprio in relazione all’embriogenesi33. Di questo passo 
A. Lami34 sottolinea il riferimento alla trasmissione verticale della 
somiglianza, trasmissione che trova riscontro nell’assunto pindarico 
che l’atleta Ippoclea erediti dal padre Fricia, già vincitore nei gio-
chi Olimpici, le sue qualità fisiche35. Anche in Pindaro si parla di 
consanguineità in relazione alle impronte, esattamente come accade 
nelle Coefore di Eschilo: Elettra davanti alla tomba di Agamennone 
riconosce il legame di consanguineità orizzontale con Oreste in ra-
gione di quello verticale suo e del fratello rispetto al padre; e questo 
riconoscimento avviene proprio grazie al principio dei similia simi-
libus, vale a dire grazie a quei tratti ereditari che rendono qualitati-
vamente simili i loro capelli e le loro impronte36. Non mancano per 
altro,  nel mondo greco e romano, testimonianze sul piede come fon-
te della sostanza procreativa37. Elettra riconosce la ciocca di Oreste, 
la confronta con i suoi capelli38, la confronta con il ricordo che ne 
serba39 e la distingue dai capelli degli altri abitanti di Argo40. Il rin-
venimento delle impronte del fratello le dice che è stato lui a deporla 
sulla tomba del padre: Oreste è a piedi scalzi ed Elettra può avere la 
certezza della consanguineità41 proprio verificando un secondo tratto 
fenotipico patrilineare, vale a dire la proporzione esistente tra il suo 
piede42 e quello del fratello. Elettra parla nello specifico di talloni 
e impronte dei tendini43: non sorprende, quindi, che proprio in vir-
tù della loro peculiare conformazione i piedi fossero per gli antichi 
segno di appartenenza a una certa stirpe. Untersteiner44 non manca 
di richiamare per questa scena delle Coefore il verso dell’Odissea 
in cui Menelao riconosce la somiglianza di Telemaco al padre nelle 
mani, nei piedi, nello sguardo, nella testa e nei capelli45. Pare che an-
che i Pelopidi avessero una forma particolare, e quindi riconoscibile, 
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del piede, se è vero che Tieste capisce di aver mangiato le carni dei 
suoi figli perché il fratello Atreo gliene mostra la testa, le mani e i 
piedi mozzati46, oppure che Atreo fa a pezzi piedi e mani dei figli di 
Tieste per non farglieli riconoscere47. A partire, quindi, dall’influenza 
di Anassagora su Eschilo48,  confortata per proprietà transitiva dal 
legame tra il tragediografo e Pericle e tra Pericle e il filosofo, esclu-
dendo o ridimensionando la componente pitagorica, che si basa su 
presupposti specifici deboli o su acquisizioni culturali ampiamente 
diffuse49, la scena di ἀναγνώρισις delle Coefore permette, per quan-
to si è detto, una serie di deduzioni:
1. Elettra si riconosce per certo sorella di Oreste comparando 
le impronte dei piedi.
2. Il piede identifica la discendenza dal padre.
3. Elettra assomiglia quindi ai Pelopidi e non ai Tindaridi.
4. Elettra e Oreste (femmina e maschio) riproducono i tratti 
genetici dei Pelopidi.
5. L’embriogenesi legata al seme maschile trova riscontro nel 
pensiero di Anassagora.
6. I figli assomigliano al genitore il cui seme è maggiore 
(Anassagora apud Censorino50), ergo di nuovo il padre.
La linea anassagorea di sottovalutazione biologica e quindi politico-
sociale della donna a partire dal suo ruolo nel concepimento trova 
un’autorevole continuità in Aristotele che, pur non condividendo la 
teoria pangenetica dello sperma, attribuisce al seme maschile il valo-
re attivo di causa efficiente rispetto alla donna, intesa semplicemente 
come causa materiale (ὕλη): “il maschio apporta non solo la forma, 
ma anche il principio di movimento51” e quindi di trasformazione, 
“la femmina il corpo e la materia”52. Se è dunque il seme a dare 
l’impronta alla sostanza materiale e il mestruo costituisce solo il nu-
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trimento dell’embrione o un fattore di devianza, qualora i suoi movi-
menti prevalgano su quelli del seme, si può concludere con Cooper 
che la linea di somiglianza dominante fa capo al padre, che la forma 
individuale può produrre accidentalmente tratti fenotipici secondari, 
che la somiglianza con la madre costituisce una deviazione terato-
logica all’interno del γένος53. Già nascere femmina e non maschio 
è un’anomalia, ma un’anomalia necessaria alla sopravvivenza della 
specie54: l’ideale, dunque, sarebbe nascere maschio e somigliante al 
padre. Ma sui movimenti in atto del seme possono prevalere in po-
tenza altri movimenti degenerativi riconducibili alla femmina e agli 
antenati, determinando deviazioni nella somiglianza rispetto al pa-
dre55. Con Aristotele56, dunque, la donna non è più mero contenitore, 
ma addirittura un fattore potenzialmente peggiorativo nello sviluppo 
dell’embrione57. 
A Sparta è un’altra storia. Al ruolo della donna nel concepimento 
è riservato un valore più alto e più incisivo con tutta una serie di 
implicazioni socio-politiche che giustificano l’aspro misolaconismo 
di Aristotele. Lo Stagirita, infatti, sottopone la costituzione spartana 
a una critica sistematica e feroce in cui la tirata contro le donne oc-
cupa uno spazio piuttosto esteso58. Neppure Licurgo59 sarebbe stato 
in grado di disciplinare la loro sregolatezza (ἄνεσις) chiaramente 
“dannosa sia all’intenzione della costituzione sia al benessere della 
città”. Dalle parole di Aristotele, e soprattutto dalla loro virulenza, 
deduciamo e contrario che la condizione della donna a Sparta era 
sicuramente meno sacrificata di quella della donna ateniese. Le don-
ne di Sparta gestiscono la vita pubblica non solo quando gli uomini 
sono fuori in guerra, ma “amministrano molte cose” anche “durante 
la loro egemonia”. Il dato però più sconcertante è che ai tempi di 
Aristotele le donne a Sparta arrivano a possedere quasi due quin-
ti dell’intero territorio. Ciò si deve sia alla possibilità riconosciuta 
alla donna di ereditare, sia alla generosità con cui viene concessa la 
dote. Ad Atene l’eredità può essere trasmessa solo in linea maschi-
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le: la figlia femmina, in assenza di fratelli, deve sposare il parente 
più prossimo del padre per conservare il patrimonio all’interno del 
γένος: la donna costituisce solo un tramite. Ora, per quanto alcuni 
ridimensionino il ruolo della πατροῦχος spartana e l’entità della 
dote in generale60, anche il codice di Gortina, che ci è giunto per via 
epigrafica e con cui  a detta dello stesso Aristotele la legislazione 
spartana presenta molte affinità61, riconosce:
• i diritti delle vedove a risposarsi e a recuperare almeno il 
patrimonio portato in dote e quanto prodotto sotto il tetto 
coniugale62;
• il ruolo della figlia ereditiera63; 
• la possibilità di ricevere una dote, anche se in misura defi-
nita e con l’esclusione da un eventuale lascito ereditario64.
Di fronte all’evidenza della testimonianza epigrafica che, seppur 
indirettamente65, ci offre la possibilità di un riscontro, non si può 
negare che a Sparta le donne godessero di una considerazione so-
ciale maggiore rispetto ad Atene. Anche se questi privilegi giuridici, 
impensabili per il mondo ionico, sono il frutto di una più funzio-
nale gestione del femminile da parte degli uomini66 e anche se il 
senso dell’esistenza della donna doveva coincidere comunque con 
la maternità, il contributo femminile all’embriogenesi si traduce, 
nella peggiore delle ipotesi, nella “parità di un dovere”67 rispetto 
alla ragion di stato, ma non certo in quello di mero contenitore o di 
contenitore con un rischio x di devianza. Al contrario. Rispetto alla 
τεκνοποιία o παιδοποιία Sparta sembra assumere una posizione se 
non di equiparazione del contributo femminile a quello maschile68, 
almeno di equa considerazione del ruolo interattivo e potenzialmen-
te positivo della donna. Del resto l’utopia platonica, in cui le con-
dizioni fisiche della madre sono considerate incisive tanto quanto 
quelle del padre per la sanità del nascituro69, si ispira proprio alle 
consuetudini spartane in materia di strategia eugenetica70: proprio 
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come accade per gli atleti di Pindaro, la natura del generato dipen-
de da quella del generante, per cui dal buono origina il buono e dal 
bello il bello71 secondo un principio che potremmo definire similes 
a similibus. Se dunque la madre entra in gioco nella procreazione 
come fattore potenzialmente eugenetico e se è dovere della donna 
spartana contribuire alla sanità del corpo civico, non stupisce che 
le leggi di Licurgo e tutta la letteratura improntata al filolaconismo 
insistano su prescrizioni alimentari e ginniche volte a garantire un 
parto più sicuro e un neonato in salute72. Anche in questo, mondo 
ionico e mondo dorico seguono linee divergenti: Aristotele sugge-
risce un’attività fisica blanda e limitata73 al periodo della gestazio-
ne in preparazione delle fatiche del parto, Sparta istituisce i ginnasi 
femminili di stato e quindi impone l’abitudine a un’attività fisica 
regolare fin dalla fanciullezza; in ragione della sua naturale debo-
lezza e dell’attività circoscritta alle pareti dell’οἶκος, per la donna 
ateniese è previsto un vitto essenziale che deve essere incrementato 
solo durante la gestazione, per la donna spartana, invece, è prevista 
una dieta sobria, ma nutriente74. È evidente, dunque, che lo stato di 
salute della donna a Sparta è ritenuto un fattore eugenetico fonda-
mentale che deve rientrare in una sistematica azione preventiva. Non 
a caso Archidamo II sarebbe stato multato dagli efori in ragione di 
una δίκη κακογαμίου75, secondo un’antica legge di Licurgo76, per 
aver sposato in seconde nozze Eupolia, una donna piccola di sta-
tura77, che avrebbe generato un figlio basso, vale a dire Agesilao78. 
Questa testimonianza conferma non solo una consolidata pratica di 
selezione eugenetica, ma anche come la madre abbia un ruolo effetti-
vo nella trasmissione dei caratteri ereditari: impossibile non ricorda-
re a questo proposito la selezione di cani e cavalli di razza, ottenuta 
attraverso il sistematico accoppiamento degli esemplari migliori, di 
cui ci parla Platone79.
La ginnastica e l’agonistica avviano la donna spartana al destino po-
litico della maternità80: la bellezza del corpo nudo esibito in proces-
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sione davanti ai giovani uomini ha chiaramente la funzione di solle-
citare l’accoppiamento, le gare di corsa, di lotta, di lancio del disco e 
del giavellotto quella di affrontare adeguatamente la fatica del parto 
e di mettere al mondo figli sani81. Tutto questo esercizio fisico, una 
volta esaurita la funzione riproduttiva di stato, poteva risultare utile 
nello svolgimento dei lavori domestici82. E sempre dalla palestra ar-
riva una significativa testimonianza che riconosce tanto alla madre 
quanto al padre un’attitudine attiva nella trasmissione dei caratteri 
ereditari: Filostrato II, infatti, riferisce dell’indagine anamnestica a 
cui l’allenatore sottopone l’atleta preoccupato che alcune malattie ge-
nitoriali riaffiorino a distanza di tempo; auspica che i genitori siano 
giovani; attribuisce le vittorie alle virtù atletiche trasmesse da padre 
e madre83. In Pindaro questo corredo genetico era riconosciuto solo 
in linea paterna. Filostrato, dunque, si colloca sulla stessa linea delle 
fonti relative a Sparta84. Plutarco, infatti, pur condividendo il lessico 
Aristotelico nel parlare della donna come ὓλη e del seme maschile 
che impone la sua signoria con il verbo κρατέω85, non nega l’in-
cidenza di questa ὓλη sull’embrione86. Neppure le restrizioni solo 
maschili al concepimento, in ragione dell’avanzare dell’età e quindi 
della degenerazione del seme87, ci legittimano a riconoscere nel testo 
plutarcheo l’esclusione della donna dalla trasmissione del patrimonio 
genetico: non si parlerebbe altrimenti di un concepimento ideale per 
la donna quando è nel fiore degli anni88. Senofonte indirizza l’uomo 
in cerca di figli verso una donna εὔτεκνος e γενναῖα89, Crizia pone 
a fondamento di una buona nascita la salute fisica di padre e madre90.
In conclusione, ad assolvere la donna spartana e la φυλακίς platonica 
dal senso del ridicolo, che nutre i versi di Aristofane nella Lisistrata 
e nelle Ecclesiazuse, e a giustificare l’effrazione del principio di se-
gregazione nell’οἶκος è proprio il sacrificio della dimensione indivi-
dualistica tipicamente ionica91 in vista del benessere e della stabilità 
dello stato. In questo senso il ruolo della donna spartana e la pratica 
eugenetica che la vede coprotagonista insieme all’uomo sono fun-
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zionali al mantenimento di un regime omeostatico92. Questo implica 
il sacrificio degli affetti privati, come ad esempio l’amore coniugale 
esclusivo e il rapporto con i propri figli93, e un’esaltazione quasi pro-
pagandistica del dovere pubblico della genitorialità che si traduce 
nel legittimo omicidio del figlio che torna vivo da una sconfitta e 
nella celebrazione per le donne che muoiono di parto94.
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